Présentation 

Le Guoyu (« Discours sur les principautés ») est un recueil des 
dits des souverains ou de personnalités remarquables rapportées des 
différentes principautés de la période des « Printemps et Automnes ». 
Le genre littéraire du discours remonte en effet au moins aux débuts 
de la dynastie Zhou et son utilisation s’est généralisée par la suite à 
l’époque en question. Les discours y sont organisés par principauté et 
suivent un ordre chronologique, bien que chaque discours puisse être 
aussi regardé comme se suffisant à lui-même. En ce qui concerne le 
texte du « Sixième discours » que nous étudions, comme il est fait 
mention dès le départ, il relate des événements portant sur la 
politique du roi Jing, en l’an 23 de son règne, c’est-à-dire en -522. 

Ainsi qu'il est rapporté dans le Shiji de Sima Qian (130, p. 
3300), à qui on doit d’avoir assuré la postérité du Guoyu, la 
composition de cet ouvrage, datant approximativement du IV* ou IIe 
siècle avant l’ère chrétienne, est traditionnellement attribuée au lettré 
Zuo Qiuming. Or, toujours selon cet historien, il aurait rencontré 
Confucius à l’âge de vingt alors que ce dernier était avancé en âge, et 
il termina la rédaction de son ouvrage vers 70 ans; ceci permet de 
conclure qu'il ne fut pas achevé avant -425. Toutefois, après analyse 
des différentes parties du texte, les sinologues contemporains 
s'entendent à penser que la composition du document est attribuable 
à une pluralité d'auteurs de plusieurs époques différentes; d’ailleurs, 
les objections à l'attribution du Guoyu à Zuo Qiuming ne datent pas de 
l’époque moderne. 

L'opinion traditionnelle fait du Guoyu un commentaire du 
Chunqgiu (« Printemps et Automne »), tout comme le Zouzhuan. Le 
Chunqgiu est un des textes traditionnels classiques; il s’agit de la 
chronique de douze ducs de Lü qui couvre la période de 722 à 481. 
Mencius a été le premier a attribué sa rédaction à Confucius lui- 


même, et cette opinion a été par la suite acceptée par tout le monde. 


Ainsi, le Guoyu, en tant que commentaire du Chunqiu, s'inscrit en 
continuité avec le confucianisme. Cependant, il fait moins autorité que 
le Zouzhuan, puisqu'il a été qualifié de waishi (« histoire extérieure »), 
et de ce fait mis en opposition avec l’« histoire intérieure ». La plus 
ancienne description du texte connue est celle de Wei Chao, écrite en 
273 : selon lui, ce document est concerné par l'émergence et le déclin 
des principautés, par les discours remarquables de leurs notables et 
souverains. Plus précisément, il traite des incidences des cycles 
universels sur les affaires des hommes. La valeur de l'ouvrage tient à 
ce qu'il « sonde les profondeurs de la fortune et de l'infortune, expose 
l’abscons et le subtil et donne des exemples du bon et du mauvais »!. 
Il s’agit donc de « discours édifiants » sur le bon et le mauvais 
gouvernement des affaires humaines qui engagent un ensemble de 
conceptions cosmologiques qui, comme pour le texte que nous 


étudions, sont souvent sous-entendues. 


Sur l’histoire 

À cet égard, il importe de souligner l'importance considérable 
de la fonction d’historien dans la société chinoise ancienne. Comme le 
remarque Rémi Mathieu dans son introduction au Guoyu?, il existe en 
fait plusieurs types d’historiens dont il n’est pas exclu que les diverses 
fonctions pussent être cumulées par un seul individu. Dans le cas du 
Guoyu, on compte notamment le « grand historien » (dashi), les 
historiens « de gauche » et « de droite », « de l’intérieur » et « de 
l'extérieur » ou encore l’« historien chaman » (wushi). En tant que 
maître du temps, la fonction d'’historien suppose une vaste 
connaissance sur la « mutation » des choses, de l'astronomie, du 
calendrier et de l’histoire ancienne, en particulier des mythes 


fondateurs. De ce fait, il préside aux grands rites, il connaît l’avenir 


1 Cf Early Chinese Texts: A Bibliographical Guide p. 263-268. 
2 Guoyu : Propos sur les principautés (trad. A. d' Hormon), Paris, Collège de France, 
1985, p. 40, note 16. 


des royaumes et communique avec les esprits, il tient le registre des 
ministres et censure les officiers, intronise les nouveaux princes 
fieffés ou désigne la succession en cas de conflit. Les fonctions 
proprement spirituelles de l'historien en font donc un des principaux 
hommes d’État. 

Dans ce contexte, lorsque nous avons affaire à un traité 
d'histoire tel que le Guoyu, l'exposé engage un ensemble de 
conceptions où les événements s'inscrivent dans un rapport 
fondamental entre le macrocosme et le microcosme de même que 
dans une conception cyclique du temps. En conséquence, les 
événements importent moins en eux-mêmes qu'en tant qu'ils 
expriment dans leur ordre des réalités d’ordre supérieur. Ainsi 
s'explique la remarque de Rémi Mathieu, à savoir que dans les 
ouvrages historiques de l'antiquité «les faits comptent moins que 
l'efficacité de la démonstration » et «les personnages sont plus 
perçus pour leur valeur symbolique »*, car le symbole est précisément 
l'expression de la correspondance existant entre différents degrés de 
réalités et non pas le produit du psychisme individuel. Aussi la 
« vérité » recherchée par l'historien de l'antiquité n'est-elle pas la 
même que celle de l'historien moderne, pour qui les faits particuliers 
importent davantage que les idées éternelles. L’affirmation de Rémi 
Mathieu selon laquelle l’histoire « suppose une linéarité conjoignant 
passé et présent qui permet à l'esprit d'être concerné par les 
événements morts »‘ ne correspond pas à la conception que les 
Chinois se faisaient de l’histoire. D'ailleurs, il est à remarquer que la 
conception cyclique du temps est vraiment fondamentale et commune 
à toutes les traditions, y compris celles qui prennent pour base une 
forme religieuse. On a souvent parlé par exemple du judaïsme comme 


d'une «religion historique », sans qu'il y ait lieu de considérer 


3 Ibid., p. 22. 
4 Ibidem. 
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d’autres justifications à ce qualificatif que le fait que le peuple hébreu 
a consigné par écrit certains événements propres à son histoire, 
depuis l'exode jusqu’à la diaspora, et surtout les événements 
postérieurs au VI° siècle avant l'ère chrétienne. Pourtant, la 
conception cyclique y est bien présente et en outre, bien qu'il y ait 
lieu de tenir compte de nettes différences dans les formes, ce qui est 
parfaitement normal dans la mesure où la différence de formes traduit 
une différence de mentalité, et surtout de l’adjonction d’un « dieu 
personnel », l'intervention divine de Dieu dans l’histoire fait de celle- 
ci, tout comme pour les Chinois, l’expression de réalités supérieures. 
Les historiens, dans ce contexte, jugent selon des types généraux qui 
se reproduisent et qui sont toujours vivants, non selon des faits 
singuliers morts sitôt produits. La conception simpliste d’un temps 
linéaire est surtout un « vestige » incompris du judéo-christianisme 
qui, à la différence de la tradition chinoise (nous pourrions dire 
hindoue ou amérindienne également), comporte une fonction 
eschatologique nettement marquée : en effet, à l’approche de la fin 
d'un cycle, le temps apparaît précisément comme une ligne, ce qui 
n'empêche point cette ligne d’être en fait une partie intégrante du 
cercle. La même observation peut être faite à l'égard du 
christianisme, alors qu’en même temps cette notion d’un temps 
linéaire s'inscrit dans un temps cyclique; par exemple, ceux qui ont 
étudié le droit médiéval et le droit de la guerre savent que celle-ci 
obéissait à des règles déterminées par les cycles et dont l'étude 
consistait en l'astrologie traditionnelle. La différence qu'il y a lieu de 
marquer avec les Chinois réside surtout dans les problèmes qu’une 
telle conception pouvait posée en ce qui a trait au libre arbitre et à la 
responsabilité individuelle, c'est-à-dire par des conceptions moralistes 
qui sont l'effet de l'intervention d’un élément sentimental; le 
caractère plus « individualiste » est en effet un autre trait commun 


propre aux traditions à base religieuse, nous voulons dire du 


judaïsme, du christianisme et de l'islam, et en cela réside la principale 
explication de la notion d’un « dieu personnel ». Cela dit, nous ne 
pouvons développer davantage cette considération sans sortir 
complètement hors du cadre de notre travail’. 

Précisons seulement pour terminer que cette conception 
cyclique du temps s'inscrit toujours dans une métahistoire qui, quelle 
qu'elle soit, est la dimension fondamentale qui détermine les 
événements historiques; autrement dit, ce n’est pas les réalités 
supérieures qui sont historicisées, c’est bien mieux l’histoire au sens 
où elle est entendue aujourd’hui qui est intégrée dans un ordre 
supérieur; c'est donc exactement le contraire de ce qu’on appelle 
l’'évhémérisme. Il est capital de remarquer que cette dernière 
perception de la réalité procède d’une tendance mentale générale qui 
consiste essentiellement à expliquer le supérieur par l’inférieur ou de 
faire dériver le plus du moins, une perspective qui non seulement ne 
correspond pas avec les conceptions anciennes, mais qui est de plus 
logiquement et mathématiquement impossible. Or, ce point de vue 
erroné structure l’ensemble des conceptions scientifiques modernes, 
notamment, pour ce qui nous concerne présentement, l'interprétation 
de l’histoire selon les paramètres de l’évolutionnisme et du 
« psychologisme ». Aussi la question de savoir par exemple si les 
Grecs ou les Chinois, dans l'antiquité, croyaient à leurs mythes, est- 
elle tout à fait dénuée de fondement et, ainsi que l’a remarqué 
Coomaraswamy, « un mythe est vrai maintenant, ou alors il n’a jamais 
été vrai du tout »ê. Le symbole fondamental du cercle avec son centre 


utilisé en particulier en Chine pour exprimer la « voie du milieu », 


5 Sur la spécificité des religions en contexte occidental, cf René Guénon, 


Introduction générale à l'étude des doctrines hindoues, Paris, Guy Trédaniel, s.d., 2° 
partie, chap. 2-3. Nous avons publié un article à l’occasion duquel nous avons 
exposé cette spécificité des formes religieuses : Pascal G. Filiatrault, « Les 
prétendues guerres de religions », in Abya Yala, CRETA, 2005, 2 : 4, pp. 39-58. 
Cette revue est disponible à la bibliothèque de l’Université de Montréal. 

€ Ananda K. Coomaraswamy, « Primitive Mentality », in Traditional Art and 
Symbolism, New Jersey, Princeton University Press, 1977. 


suppose un passage du point de vue de la succession à celui de la 
simultanéité et subordonné à celui-ci; c’est pour cette raison que 
Lucie Rault a pu dire dans le même sens qu’en Chine le temps n'existe 
pas”, en précisant bien entendu qu'il ne s’agit pas de nier le temps, 
mais de considérer que toutes choses se résorbent finalement dans le 
point fondamental, de telle sorte que le sage qui s’est identifié à ce 
centre les envisage en simultanéité; de la même manière, les 
« symboles agis » que sont les rites ont pour but d’actualiser la 
présence non pas tant d'événements survenus dans le passé, mais de 
principes présents dans un maintenant métahistorique. D'ailleurs, 
pour ceux qui ont eu l’occasion d'observer ces choses de près, il est 
évident que le point de vue de la simultanéité suppose une formidable 
capacité de concentration qui est complètement inexistante chez 
l'homme moderne. Enfin, l’histoire n’est pas seulement l’histoire 
humaine : ce qu’on appelle dans ce contexte « notre » histoire, c’est 
l’ensemble du devenir cosmique dans lequel le devenir humain 
s'intègre. 

D'autre part, du point de vue de la succession, ce qu'il y a lieu 
de considérer, c’est un processus par lequel certains enseignements 
véhiculés par des symboles, soit dans des mythes ou des rites, aient 
pu devenir incompris dans le cours du temps, et aient pu pour cette 
raison dégénérer en superstitions, c’est-à-dire, ainsi que l'étymologie 
de ce mot l'indique, en formes qui se survivent à elles-mêmes alors 
qu'on en comprend plus le sens. Dans le mouvement cyclique, il y a en 
effet à considérer deux tendances en correspondance rythmiques, le 
yang et le yin, la lumière et les ténèbres, la connaissance et 
l'ignorance, dont la progression est déterminée par une prédominance 
inversement proportionnelle l’une par rapport à l’autre (comme le fait 


en arithmétique les nombres inverses par rapport aux nombres 


7 Lucie Rault, Musiques de la tradition chinoise, Paris, Cité de la musique/Actes Sud, 
2000, p. 45. 


entiers), et qui marque de sa qualité particulière une période 
cosmique et humaine, cette période particulière étant elle-même à 
l’image du cycle total dans lequel elle est inscrite, et dont le 
mouvement général passe du yang au yin, de la connaissance à 
l'ignorance, et qui suppose aussi que ce cycle, à mesure qu'il s'éloigne 
de son point de départ, engendre une accélération de l’histoire. Ce 
passage de l'essence à la substance ou de la qualité à la quantité 
(Purusha et Prakriti dans la tradition hindoue, Pachacamac et 
Pachamama dans la tradition inca, etc.) est une conception commune 
à toutes les traditions de l'humanité et exactement contraire à la 
perception moderne d’une histoire conçue comme un « progrès », 
conception qui, faut-il le rappeler, date surtout du XIX° siècle. Aussi le 
caractère presque exclusivement quantitatif des sciences modernes, 
surtout de leur point de départ, et le phénomène de massification des 
civilisations, en particulier de la Chine actuelle, sont-ils susceptibles 
de donner lieu à d'importantes réflexions sur l’état actuel du monde. 
L'idéologie du progrès n’est au fond rien d’autre que l'expression 
sécularisée d’un messianisme dévié, et c’est pourquoi il est né en 
Occident; tout se passe d’ailleurs comme si l'idéologie du progrès 
n'avait eu d'autre but que de justifier l’eurocentrisme et le 
colonialisme occidental. 

Nous devons faire ces précisions, car les recherches qui sont 
issues de ce dernier point de vue n’ont pas seulement pour tâche 
l'observation des faits, elles ont aussi la prétention à faire œuvre 
d'interprétation, et c’est alors qu’elles deviennent vraiment 
problématiques. C’est pourquoi il y a lieu de remettre en question 
cette caractérisation de l’âge d’or de l'humanité, dont se réclament à 
la fois le Confucianisme et le Taoisme, comme d’une « nostalgie des 


origines », en rabaissant les conceptions cycliques dans le champ du 


8 Cf. René Guénon, Le règne de la quantité et les signes des temps, Paris, Gallimard, 
1945. 


sentimentalisme afin de mieux les disqualifier au regard de la 
« critique » moderne, et cela d'autant plus qu’on les ignore 
davantage; cela tout autant que l'interprétation opposée à celle-ci qui 
fait du confucianisme un mouvement qui se serait réclamé des anciens 
dans le seul but de justifier une idéologie nouvelle, voire subversive et 
contraire à l'esprit traditionnel. À cet égard, il faut observer que les 
révolutions cycliques entraînent des modifications substantielles non 
seulement dans le monde, mais aussi dans l’état général de la psyché 
collective à une certaine époque : or, comme l’a remarqué René 
Guénon, le VI° siècle avant l’ère chrétienne constitue une « fracture 
épocale » correspondant à de tels changements, lesquels ont par 
conséquent rendu nécessaire une réadaptation de la tradition 
conformément à ces conditions nouvelles, lesquelles supposent, 
comme nous l'avons indiqué plus haut, un phénomène de 
dégénérescence préalable. Aussi est-il étonnant qu’on ne se soit pas 
aperçu que l’époque dite « historique » commence précisément à 
cette date. De même, en Chine, « la doctrine primitivement constituée 
en un ensemble unique, fut alors divisée en deux parties nettement 
distinctes : le Taoïsme, réservé à une élite, et comprenant la 
métaphysique pure et les sciences traditionnelles d'ordre proprement 
spéculatif; le Confucianisme, commun à tous sans distinction, et ayant 
pour domaine les applications pratiques et principalement sociales ». 
En Perse, le Mazdéisme fut réadapté par le dernier Zoroastre. En 
Inde, le Bouddhisme prend naissance et s'étend bientôt dans les 
régions voisines. Pour les juifs, ce fut la captivité de Babylone, où une 
courte période de soixante-dix ans a suffi pour leur faire perdre 
jusqu’à leur écriture, et qui a nécessité par la suite la reconstitution 
des Livres sacrés. D'importants mouvements ont lieu chez les Celtes, 
alors qu'à Rome l’époque «historique » succède à l’époque 


« légendaire » des rois. Enfin, en Grèce, le Pythagorisme réadapte 


l'Orphisme antérieur’. Ainsi s'explique cette autre remarque de Rémi 
Mathieu, à savoir qu'« avec les Royaumes combattants, les 
événements se précipitent et, conjointement, on assiste à ce qu’on a 
appelé une « accélération de l’histoire » correspondant, semble-t-il, à 
un accroissement de son écriture »!°. C’est en effet l’époque où sont 
composés les grands recueils, dont le Guoyu, et constitué l’ensemble 
des canons qui seront désormais la base de la civilisation chinoise. 

Ces observations générales permettent donc de caractériser la 
fonction et le but du Guoyu, à savoir le récit des conséquences de 
l'oubli des principes enseignés par les Anciens et sans lesquels un 
gouvernement correct, c’est-à-dire conforme à la nature des choses, 
ne peut être constitué; ces récits ont été recueillis et mis en forme 
dans le contexte d’une restauration de la tradition qui succède à son 
oubli ou son obscuration transitoire. Dans le cas du « Sixième 
discours » (au troisième chapitre du premier tome), il est question de 


la correspondance entre la musique et le gouvernement. 


Le « Sixième discours » 

En l'an 23 de son règne, le roi Jing voulut faire fondre une 
cloche wuyi et une cloche dalin. Le texte du discours fait intervenir 
deux conseillers du roi, le duc Mu de Shang et le maître musicien 
Zhou Jiu, lesquels exposent à leur manière les raisons pour lesquelles 
le roi devrait revenir sur sa décision, parce qu'elle n’est pas conforme 
à la nature et à l’enseignement des anciens; elle aura ainsi une 
conséquence négative pour le roi, ses sujets et la population. À titre 
d'application de cette loi de correspondance dont nous avons parlé 
plus haut, nous pouvons déjà indiquer à ce sujet que ces deux 
conseillers ne sont pas choisis au hasard, mais correspondent aux 


notes musicales et aux directions de l’espace. En effet, dans la théorie 


? La crise du monde moderne, Paris, Gallimard, 1946, pp. 20-25. 
19 Op. cit., p. 22. 
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musicale chinoise, la gamme fondamentale est pentatonique et 
anhémitonique (sans demi-tons), et chacune des cinq notes (wuyin) 
est mise en rapport avec les orients : la note gong correspond au 
centre, shang à l’ouest ou à la droite, jiao ou jue à l’est ou à la gauche, 
zhi au sud et yu au nord. Si on lui ajoute les notes auxiliaires bianyin, 
on obtient une gamme heptatonique dont l'invention est attribuée à 
Wen, le fondateur de la dynastie Zhou; des fouilles archéologiques 
font d’ailleurs remonter l’utilisation de ce système musical à 8000 
ans!!. Or, dans le « Traité sur la musique » du Shiji, qui est, avec le 
Liji, un des principaux textes qui expose la théorie musicale, non dans 
le détail mais dans ses principes, la note shang correspondant à 
l’ouest est aussi en rapport avec la fonction du ministre qui, dans 
notre cas, est le duc Mu de Shang, alors que la place correspondant à 
la note jiao est occupée par le maître musicien. Dans le « Sixième 
discours », le duc Mu de Shang et le maître musicien sont donc 
respectivement les conseillers de droite et de gauche relativement au 
roi qui occupe le centre correspondant à la note gong. 

Compte tenu de l'importance du rôle du maître musicien dans la 
Chine ancienne, il semble qu'il y ait lieu aussi d'envisager une 
certaine supériorité de celui-ci par rapport au ministre. D'abord parce 
qu'en Chine lest est supérieur est l’ouest. Ensuite, du fait de 
l'importance de la musique pour le gouvernement, qui est telle que si 
elle est mal employée par le souverain, elle peut conduire le pays à 
son déclin. Son importance était donc telle qu’elle accordait un rôle 
important au dasiyue, le maître musicien, à qui était confiée 
l'éducation des fils de princes et de hauts dignitaires, sa tâche 
principale étant non pas d’enseigner à jouer de la musique, mais à 
montrer comment le gouvernement est déterminé par des rapports 
musicaux. C’est pourquoi, dans la hiérarchisation des six arts 


canoniques établie par les lettrés confucéens, à savoir la musique, le 


1 Lucie Rault, op. cit., p. 56. 
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tir à l’arc, la conduite de char, la calligraphie, l’arithmétique et le rite, 
la musique est considérée comme première en importance. Enfin, 
cette remarque se dégage du texte lui-même, car alors que les 
arguments du ministre concernent surtout la mauvaise utilisation du 
métal et les effets des notes musicales sur les souffles vitaux 
individuels, le maître musicien fait intervenir des considérations plus 
cosmologiques, notamment la théorie des «huit souffles» et 


l'harmonisation de la musique et du gouvernement avec les dieux. 


Les arguments du duc Mu de Shang 

Le premier argument du duc Mu de Shang consiste à dire que le 
roi fait un mauvais usage du métal. Il fait d’abord observer que, 
comme il est rapporté dans le « Cinquième discours », le roi a déjà fait 
fondre du métal pour produire des pièces de grosse monnaie; faire 
fondre des cloches aurait pour conséquence de tarir les réserves de 
métal déjà amoindries, et, devant l'impossibilité d'émettre de 
nouvelles monnaies, ferait obstacle au développement de la 
production. 

De plus, la fonction d’une cloche est de donner le ton d’une 
symphonie; or, si on combine le son wuyi avec le son dalin, le son wuyi 
ne pourra être perçu par l'oreille; mais, de la même manière que ce 
qui ne peut être perçu par l'œil n’est pas fait pour la vue, de même en 
est-il pour l'ouïe. Or, l'oreille juge dans les limites de l'aigu et du 
grave, comme la vue du clair et de l’obscur, pour autant qu'ils sont 
perceptibles aux facultés individuelles. Aussi les grands Sages et les 
anciens rois, tenant compte de ces limites, ont déterminé les 
dimensions normales des cloches, de même que leur poids, jamais 
supérieur à 120 livres. C’est à partir de ces mesures qu'ils ont déduit 


les notes musicales, les mesures de longueur, de capacité et de poids 
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et par suite tous les instruments et les ustensiles! Mais, 
contrairement à l’enseignement des anciens, le roi fabriquera des 
cloches dont la sonorité sera inaccessible à l'ouïe et dont les rapports 
numériques ne seront pas exacts, c’est-à-dire que les dimensions et le 
poids des cloches déterminent les sons produits et leur rapport 
numérique. 

Donc, non seulement ces cloches seront inutiles, mais leur 
fabrication épuisera les ressources du peuple. 

En ce qui concerne ce premier argument, il est intéressant de 
remarquer que l’utilisation du métal dans l'émission de la monnaie et 
dans la fonte des cloches constitue deux applications de la même idée 
d'une descente d’influences spirituelles au moyen de symboles. Bien 
que le terme de « souffle », qi, soit de ceux que l’on puisse qualifié de 
« polysynthétique » et qui, pour cette raison, est difficile à définir car 
il joue un rôle dans des contextes différents quoique non 
contradictoires, nous pouvons dire avec apparence de raison, en 
tenant compte de cette relation fondamentale entre le ciel et la terre 
dans la pensée chinoise, que le souffle est d’abord une influence 
céleste ou spirituelle. Précisément par ce caractère de 
correspondance entre divers ordres de réalité rappelé plus haut 
comme définition du symbole, l'émission de la monnaie et les 
symboles qui y figuraient anciennement étaient l’objet d’un contrôle 
strict provenant de ce nous pouvons appeler d’une manière générale 
une « autorité spirituelle ». Dans le cas de la Chine, le roi, en tant que 
fils du ciel, combinaïit à la fois l'autorité spirituelle et le pouvoir 
temporel; il n’y avait pas de séparation entre les deux domaines 
comme ce fut le cas, au Moyen âge occidental, entre le Pape et 
l'Empereur. Ainsi, la monnaie, comme la musique, a pour 


conséquence une mise en œuvre de « souffles », et c’est pourquoi le 


12 À la lecture de ce passage, il est difficile de ne pas penser à un passage biblique 
bien connu où il est dit que « toutes choses ont été disposées en nombre, poids et 
mesure ». 
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gouvernement a pour but la répartition équitable du qi dans tous les 
domaines. La monnaie utilisée comme symbole, et par conséquent 
comme véhicule d'influences spirituelles, est une observation qui a été 
faite pour les monnaies en utilisation dans le bassin méditerranéen 
dans l'Antiquité, utilisation dont l'étendue supposait d’ailleurs un 
véritable pacte dans cet ordre de choses entre les peuples 
concernés!*. Ceci se vérifierait sans doute aussi dans le cas des 
monnaies chinoises anciennes; signalons seulement qu’une monnaie 
telle qu'il y figure un carré, figure de la terre, inscrit dans un cercle, 
figure du ciel, comme on en trouve en Chine, résume parfaitement 
tout ce que nous venons de dire, car il s’agit ici encore de faire 
circuler vers la terre les influences célestes, en maintenant leur union 
qui est précisément garantie par le roi. Comme l'élément principal de 
la richesse d’une nation est identifié dans le « Sixième discours » au 
souffle, la mauvaise utilisation du métal par le roi à deux reprises, à 
savoir pour l'émission des monnaies et pour la fonte des cloches, est 
considérée par le duc Mu de Shang comme une perte de souffle, et 
cette perte est considérée comme directement responsable du déclin 
du roi. 

Dans la deuxième partie de ce premier argument, le duc 
remarque que les cloches ne s’accorderont pas entre elles, puisque le 
son le plus grave étouffera le son le plus aigu, c’est-à-dire qu'il n’y 
aura pas d'équilibre entre le ying et le yang. Or ceci est d’une 
particulière gravité, puisque non seulement les cloches servent de 
diapason à une symphonie, mais elles servent aussi de « diapason » au 
gouvernement, car elles déterminent les poids et mesures. Résumons 
donc brièvement la théorie musicale qui est sous-entendue dans le 
discours du duc. 


13 Cf. René Guénon, Le règne de la quantité... op. cit., chap. XVI. Remarquons qu’au 
Moyen âge, ce rôle était assuré par l'Ordre du Temple. Une des principales raisons 
de l’acharnement de Philippe le Bel contre cette organisation est qu’il voulait mettre 
la main sur l'or pour faire la guerre. Aussi, Dante attribue-t-il sa chute à son avarice 
et à sa volonté d’altérer les monnaies. 
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D'abord, en Chine ancienne, le développement de la théorie 
musicale suppose la connaissance du son primordial. Sa recherche est 
illustrée par le mythe de LingLun qui, sur l’ordre de l'Empereur 
Jaune, parti en Occident pour le chercher. Il trouva une vallée au 
milieu de laquelle coulait une rivière, où l’eau et le vent (le yin et le 
yang) étaient en parfait équilibre. Il coupa des tiges de bambous de 
forme appropriée, de même diamètre et, en soufflant à l’intérieur, ils 
rendirent un son comparable à la voix humaine lorsqu'elle s'exprime 
sans passion, c’est-à-dire lorsqu'elle adopte la « voie du milieu ». En 
signe de confirmation se fit alors entendre le chant du Phénix. Puis 
apparut un couple de phénix qui, par leur chant alterné (yin/yang), 
produisirent les onze autres notes que LingLun reproduisit avec les 
bambous. L’harmonie déterminée par le son fondamental a pour 
nombre pivot trois : « les tubes s’engendrent mutuellement dans une 
proportion rythmée... Il en résulte deux séries de tubes, les uns 
dépendants d’une génération inférieure qui présentent un tube plus 
court d’un tiers par rapport au précédent et donc un timbre plus aigu, 
et une génération supérieure avec un tube plus long d’un tiers, à la 
sonorité plus grave », cette échelle est obtenue à partir du tube 
fondamental appelé huangzhong; ainsi, «l'échelle des douze sons 
obtenus par succession de quintes fait figure d’une répartition 
symbolique... De même que les sept planètes évoluent dans les douze 
signes du zodiaque, les sept notes se meuvent dans les douze 
emplacements de l’octave »!{. Le tube huangzhong (zhong = centre et 
huang = jaune, centre du MingTang), qui représente le point de 
départ de la génération des sons, est d’ailleurs mis en correspondance 
avec les Sources Jaunes, situées au Nord et qui, dans le cycle 
duodénaire, est marqué par le caractère zi, « enfant », correspondant 


de même au solstice d'hiver et à minuit. 


14 Lucie Rault, op. cit, pp. 54-55. 
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Dans le Zhouli, huangzhong est une capacité mesurée par le 
contenu d’un fu de 1200 grains de millet de taille moyenne. Dix fu est 
égal à 64 boisseaux dou et, lorsque cette mesure de capacité est 
frappée, elle donne la note gong à partir de huangzhong. De plus, 
selon le Guanzi, le symbole numérique de huangzong est 81 (3%); ainsi, 
huangzhong correspond à gong, au timbre le plus bas, au Nord et au 
solstice d'hiver. Les tubes produits par génération ascendante 
(shangsheng) et descendante (xiasheng) correspondent au passage du 
solstice d'hiver au solstice d'été (de la douzième à la cinquième lune), 
puis du solstice d'été au solstice d’hiver (de la sixième à la onzième 
lune). Si on prend la note fa comme hauteur du huangzhong, on 
obtient alors le tableau suivant, où les intervalles par quintes 
ascendantes et quartes descendantes sont obtenus par la méthode 
dite sanfen sunyi ou wudu xiansheng, c'est-à-dire selon un principe 


d'ajout et de retrait (en caractère gras figurent les sonorités yin) : 


Huangzhong Fa 81 

Dalü Fa dièse 81 x 2/3 = 54 Do 

Taizu Sol 54 x 4/3 = 72 Sol 
Jiazhong Sol dièse 72 x 2/3 = 48 Ré 

Guxi La 48 x 4/3 = 64 La 

Zhonglü La dièse 64 x 2/3 = 42 Mi 

Ruibin Si 42 x 4/3 = 57 Si 

Linzhong Do 57 x 4/3 = 76 Fa dièse inversion 
Yize Do dièse 76 x 2/3 = 51 Do dièse inversion 
Nanlü Ré 51 x 4/3 = 68 Sol dièse inversion 
Wuyi Ré dièse 68 x 2/3 = 45 Ré dièse inversion 
Yingzhong Mi 45 x 4/3 = 60 


On voit donc que la sonorité dalin (dalü) se trouve bien être la plus 
grave des sonorités yang et la sonorité wuyi la plus aiguë des 
sonorités yin!°. On voit aussi comment, d’une part le son primordial 


15 Marcel Granet expose avec grande minutie cette théorie des tubes diapasons (La 
pensée chinoise, Paris, Albin Michel, 1968, pp. 175-209. Les résultats du tableau 
que nous donnons ici semblent indiquer qu'une erreur s’est glissée dans les notes à 
la traduction du « Sixième discours ». D'Hormon écrit en effet (p. 317, note 6) que le 
son wuyi est la plus ténue des sonorités yang et le son dalin le plus fort des sons yin. 
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peut déterminer par engendrement les poids et mesures à partir des 
dimensions des cloches correspondantes, et d'autre part comment ces 
sonorités obéissent à une répartition calendérique précisément définie 
dans le Yueling (« Observances mensuelles »)!f, ce qui signifie que ces 
cloches doivent suivre, comme le remarque le duc, le « rythme des 
Saisons ». 

De plus, l'étude de Marcel Granet indique que le système 
musical en question de même que le calendrier ont été déterminés par 
Sima Qian, qui était alors responsable de leur réforme, 
essentiellement à partir de considérations sur les nombres, où les 
proportions et les correspondances de l’ensemble (calendrier, système 
musical, emblèmes numériques, éléments) importaient davantage que 
l'exactitude de détail, où une marge de manœuvre était laissée aux 
artisans des instruments de musique. Ceci donne l'opportunité 
d'établir un rapprochement fort intéressant avec le Moyen âge 
occidental, le pythagorisme et l’hindouisme. 

Dante met la musique en relation avec le nombre, donc 
envisagée comme science du rythme dans toutes ses 
correspondances, comme c'était le cas aussi pour les pythagoriciens. 
Dans les deux cas, les arts étaient mis en correspondance avec les 
planètes et l’arithmétique occupait la station du soleil. Ce rôle central 
et solaire de l’arithmétique permet d’ailleurs de comprendre qu’elle 
soit le centre commun de tous les arts et le principe de leur relation, 
notamment de la musique avec la géométrie par la connaissance de la 
proportion dans les formes (qui trouve son application directe dans 
l'architecture), et avec l'astronomie par l'harmonie des sphères. Cette 
science du rythme intervient également dans la métrique ou la 
prosodie dont l'importance est également attestée dans le 


christianisme si on en juge par les traités de saint Augustin et de 


16 Cf. Le Yue-ling (observances mensuelles) suivi du Hia Siao-tcheng (Petit 


calendrier des Hia), (trad. Pierre Grison), Nice, Cahiers astrologiques, 1972. 
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Boèce sur ce sujet, de même que de l'obligation pour les membres de 
l’organisation appelée « Fidèles d'Amour », dont Dante faisait partie, 
de s'exprimer en vers. La métrique ou la prosodie suppose en ce sens 
une maîtrise de la respiration qu’on retrouve dans la lectio divina 
comme procédé « incantatoire », c'est-à-dire comme opération visant 
à déterminer des vibrations rythmiques qui synchronisent l'être 
individuel avec l'être total. Ces techniques de respiration ont par 
ailleurs été nettement développées dans les méthodes du Hatha Yoga 
en Inde et dans le Dhikr islamique. C’est ainsi qu'Alain Daniélou a 
donné des études sur la question de la musique en Inde (cf La théorie 
hindoue de l'expression musicale), où il traite de l'application 
thérapeutique de la musique modale. Dans l’hindouisme aussi, la 
théorie musicale est donc l'application au monde des sons d’une 
théorie métaphysique des nombres et de leurs correspondances. 

Nous ne sommes pas partisans de la trop fameuse « théorie des 
emprunts » propre aux limitations du point de vue historiciste, aussi 
notre objectif n'est-il pas, en faisant ces observations, de reprendre à 
notre compte l'hypothèse que Chavannes émit naguère afin de 
démontrer que la théorie musicale chinoise était un emprunt fait aux 
Grecs. À l’époque en effet, le « préjugé classique » était fort en vogue, 
c'est-à-dire cette prétention à supposer que toutes les « inventions » 
déterminantes d’une civilisation, qui devaient aboutir plus ou moins 
dans ce qu'est la civilisation occidentale moderne, auraient été issues 
de la Grèce. L'hypothèse de Chavannes a été heureusement réfutée 
par Granet et par Needham à sa suite. Car il faut bien reconnaître 
qu'il ny a pas une identité dans les formes des théories 
correspondantes; cependant, la différence de formes ne traduit pas 
nécessairement une différence de fond: ce qu’on constate au 
contraire, c’est qu’une même façon d'envisager la nature a déterminé 
des applications similaires dans tous les cas, à savoir d’une part une 


application supérieure consistant en une identification avec ce qu’on 
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peut appeler, pour reprendre l'expression chinoise, la Voie, et d'autre 
part une application sociale consistant à utiliser les rythmes de la 
nature pour établir l'harmonie pour la collectivité. La première 
application a été observée par tous les chercheurs en ce qui concerne 
la fonction «chamanique » de la musique ancienne et ses 
prolongements dans le taoïsme, à savoir que l'archétype de l’action en 
général est la production des mondes, la cosmogonie, et le sage 
répète sur son propre être la transformation du chaos en Cosmos, de 
telle sorte qu'avant de se détacher du Cosmos, il s'homologue à celui- 
ci, il le répète et s’approprie ses rythmes et ses harmonies. Ainsi 
s'explique la remarque de Rémi Mathieu selon laquelle la première 
littérature en Chine est poétique!” et qu’on constate en même temps 
qu'il en fut ainsi partout ailleurs, comme c’est le cas par exemple des 
Oracles Chaldaïques. Quant à la seconde application, d'ordre social, 
elle est abordée par le duc Mu de Shang dans son second argument. 
En effet, selon lui, la décision du roi suppose une mauvaise 
connaissance de la nature humaine ou une mauvaise harmonisation 
du souffle. Le deuxième argument fait intervenir la similitude des 
mots « musique » (yue) et joie (le) qui, en chinois, sont deux 
prononciations différentes du même caractère [|, une similitude bien 
connue et usité par les lettrés confucéens à cette époque. Il dit en 
effet que les sens, et en particulier l’ouïe et la vue, sont pour le cœur, 
qui est identifié à la pensée, comme les gonds pour la porte : la 
justesse des sons entraîne la finesse de l'ouïe, la beauté dans les 
formes permet à l'œil de reconnaître la vertu, de telle sorte que le 
prince qui sait écouter et observer est capable d’une concentration 
soutenue de la pensée. Ainsi, le sage reconnaît et répand la vertu par 
ses paroles et l’équité de sa loi, il acquiert l’amour de son peuple et la 


reconnaissance de ses sujets. Le prince qui exerce ainsi correctement 


17 Anthologie des mythes et légendes de la Chine ancienne, Paris, Gallimard, 1989, 
p.11 
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sa fonction est alors capable de joie. Autrement dit, la musique est 
une application politique et éthique. 

Le caractère qui désigne la musique est le même que celui de la 
joie. Ce caractère a été diversement interprété. Dans l'écriture 
archaïque (jiaguwen), il s'agirait d’un tambour de bois suspendu par 
des cordes de soie et frappé à l’aide d’une baquette. Xu Shen, des Han 
orientaux, y a vu deux tambours suspendus à un portique de bois. 
L'auteur contemporain Luo Zhengyu y voit la graphie du bois 
surmontée de la graphie de la soie qui désignerait les deux types de 
cithare se et qin. Cette interprétation est plus difficile à prouver, mais 
elle offre l’avantage de rattacher ce caractère à l'invention de la 
cithare et de la sériciculture attribuée aux deux augustes Fuxi et 
ShenNong. Enfin, il est intéressant de mentionner que la même 
graphie surmontée de la clé de l'herbe et prononcée yao désigne la 
médecine par les plantes ou alchimie végétale qui fait alors de la 
musique une médecine de l’âme, ce qui recoupe la considération de la 
musique comme application thérapeutique‘. 

La connexion du cœur comme siège de la pensée et de l’activité 
vitale avec la joie lorsqu'il est correctement organisé, ne correspond 
pas à un débordement de passion, mais, comme la définition du 
caractère l'indique, il s’agit de la perception calme et profonde de la 
vibration céleste. Nous retrouvons donc ici cette « qualité 
d'humanité » (ren) à laquelle le confucianisme attache une grande 
importance, et qui est précisément l'expression du cœur, avec des 
idées connexes comme celles de la pureté, de la sincérité et de la 
spontanéité. Dans la correspondance indiquée entre la collectivité et 
l'individu, le cœur bien réglé par la musique, en particulier celui du 
roi, est donc source de joie. Elle suppose les idées de proportions et 


d'harmonie qui sont déterminées par le rite. 


18 Lucie Rault, op. cit., pp. 66-67. 
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En effet, les perceptions des sens supposent une assimilation de 
souffles (certaines énergies), c’est-à-dire l'assimilation d’« aliments » 
qui, par comparaison avec le goût, sont comme des saveurs. Le type 
de souffle absorbé détermine le cœur (l’état mental ou l'intention) 
d'un individu ou d’une collectivité, d’où la nécessité de l’harmoniser 
afin d'assurer le bonheur général. Or, si le souffle détermine pour 
l’ouie sa finesse et par conséquent l'exactitude du système de 
mesures, pour la bouche la parole vertueuse donne aux choses les 
noms qui leur conviennent, et pour la vue il entraîne la clairvoyance et 
la capacité d'agir selon l’occasion, c’est-à-dire que les entreprises sont 
conformes à la nature ou au « rythme des saisons ». 

Ainsi, de même que le caractère désignant la musique a pour 
sens celui de favoriser la joie des ancêtres (les vibrations célestes) par 
le son des cloches, l’étymologie du caractère li, qui désigne le rite, à 
pour sens l’offrande ou le sacrifice aux esprits (célestes, terrestres et 
mânes des ancêtres) d’un cœur pur. Si une différence est établie entre 
rite et musique, cette distinction n'est toutefois pas nettement 
tranchée, l’une étant plutôt impliquée par l’autre. C’est en effet ce qui 
ressort des traités de Xun Zi sur ces questions, qui est le premier 
texte où sont développés, à l’occasion d’une polémique avec Mozi, les 
principes exposés par Confucius. Rite et musique ont principalement 
pour but d'établir la voie du milieu dans le gouvernement des choses, 
par la réunion du ciel et de la terre qui président aux « dix mille 
transformations ». Mais, alors que le rite distingue, la musique, elle, 
unifie. Le rite détermine donc la juste proportion et l'harmonie dans 
les choses. C’est pourquoi le rite doit aussi, en raison de ces fonctions 
de distinction et de hiérarchisation, réglementer la musique. Le Zhouli 
et le « Traité sur la musique » (Yueji), inséré dans le Liji, rendent 
compte de la conception confucéenne de la musique rituelle. Il y est 
fait une distinction générale entre les « musiques solennelles » et les 


« musiques de  perditions », ces dernières correspondant 
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généralement au déclin d’une dynastie et y ayant même contribué, 
dans la mesure où la musique détermine l’état mental du souverain et 
de ses sujets. Le rite et la musique sont inséparables : le premier, 
étant en rapport avec l'aspect yin ou à la stabilité de la terre, est ce 
qui distingue; le second, étant associé à l’aspect yang ou à la mise en 
œuvre des influences célestes, est ce qui unifie. Aussi la musique et le 
rite sont-ils garant de l'harmonie entre le ciel et la terre, tous les êtres 
étant ressemblé et hiérarchisés selon leur distinction et dont le « fils 
du ciel» est le centre. La musique concerne donc avant tout le 
souverain, car «les notes et la musique ébranlent le sang et ses 
conduits, mettent en circulation les esprits vitaux et entraînent 
l'harmonie et la rectitude du cœur »!°. Si le cœur est bien réglé, alors 
le gouvernement est dans la rectitude; mais si la musique ou le cœur 
sont mal réglés, la décadence du gouvernement est inévitable. C’est 
pourquoi le déclin d’une dynastie est toujours accompagné d’une 
« musique de perdition ». L'exemple typique de cette musique étant 
les airs de Chu et des pays de Zheng et de Wei. La caractéristique 
distinctive des tyrans, ceux qui ont perdu le mandat céleste, est 
précisément d’avoir favorisé des musiques et des danses qui 
encouragent à la débauche. La qualité de la musique rituelle apparaît 


ainsi comme un critère parfait de la qualité du gouvernement. 


Les arguments du maître musicien 

Nous ne nous étendrons pas outre mesure sur les arguments du 
maître musicien, puisqu'ils recoupent des considérations que nous 
avons déjà exposées. Ils poursuivent le rapport entre musique et joie, 
la prospérité ou la richesse. Il rappelle que les anciens sages 
préservaient la musique parce qu’elle contribue au bien-être du 
royaume et inversement, que le bien-être du royaume contribue à la 


rectitude de la musique. Or, cette rectitude s'établit par un juste 


1 Ibid. p. 72. 
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équilibre dans les choses, ce qui se traduit dans le cas de la musique 
par la répartition appropriée des instruments selon la progression des 
notes de la gamme pentatonique à partir de la note fondamentale 
gong, c'est-à-dire de manière telle qu’elle traduise un juste équilibre 
entre les sons aigus et les sons graves. Ensuite, il explique que 
l'équilibre dans la musique est établi par l'accord des notes entre 
elles, et que si tous les instruments sont exécutés selon la norme, 
c'est-à-dire selon le rite, alors la musique est parfaite. Si le roi 
gouverne selon ces principes, s’il établit l'harmonie entre le yin et le 
yang et utilise les instruments selon les « huit plages », alors «il ne 
demeure pas, dans le fluide créateur, d'énergie destructrice coagulée, 
ni dans le fluide destructeur d'énergie créatrice dispersée ». En 
conséquence, toutes choses suivent le rythme des saisons, il y a 
abondance et la population est dans la joie. Au contraire, si le roi 
s’obstine à fondre des cloches qui ne s'accordent pas entre elles et qui 
de plus nécessitent une dépense excessive de métal, il transgressera 
la rectitude dans la musique et nuira aux richesses. Ce n’est que par 
la soumission à la loi de l’harmonie et de l'équilibre, lorsque vertu et 
tonalité sont sans défauts, que la « synchronisation » entre les dieux 
et les hommes peut être établie. 

À cet égard, nous voulons examiner brièvement le rapport qui 
est établi entre la théorie musicale où les notes sont en conformité 
avec les vents des huit plages et l'architecture du MingTang. On sait 
en effet que ce temple comporte une base carrée, figure de la terre, et 
un toit en forme de dôme, figure de la voûte céleste. Les pièces à 
l’intérieur sont disposées selon un ensemble de huit cases 
périphériques et d’une case centrale, le tout étant marqué par des 
emblèmes numériques (les « carrés magiques ») qui sont l’expression 
des huit trigrammes de FuXi. Or, les huit cases périphériques, en tant 
qu'intermédiaire entre le ciel et la terre, rappellent un principe 


fondamental de l'architecture sacrée dont il y aurait beaucoup à dire. 
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On en trouve des correspondances dans beaucoup d’autres traditions 
et en particulier dans l'architecture islamique. Dans un ouvrage fort 
important, Patrick Geay a abordé cette question’. La disposition 
octogonale se retrouve en effet dans la Tour des Vents octogonale à 
Athènes, dans les clochers à huit vents et la composition des 
labyrinthes de certaines églises chrétiennes, dans la Bauhütte 
germanique, etc. Ce lieu intermédiaire, comme l’auteur l'indique, est 
le « monde imaginal » qui, dans l'être humain, correspond à l’âme 
comme intermédiaire entre le corps et l'esprit: c’est le lieu d’un 
processus « alchimique » de spiritualisation du corps et de 
corporification de l'esprit. En ce qui concerne l’art islamique, cette 
disposition a été l’occasion d’une étude importante d'Henri Corbin sur 
cette doctrine de l’imaginal. Patrick Geay montre cependant que cette 
doctrine suppose, contrairement aux assertions de Corbin, une sortie 
de la sphère mentale individuelle et une identification de l'être avec 
ce lieu, l’Imagination absolue ou divine, qui est à l’origine de la 
production des formes à partir des essences transcendantes, et qui est 
pour cette raison le lieu d’ascension des prophètes et de réception des 
Livres révélés. Dans ce contexte, en tenant compte de ces données, il 
est possible d'émettre l'hypothèse que le Mingtang est précisément la 
projection de ce monde intermédiaire dans le domaine humain, lieu 
qui préside à toutes les transformations, notamment aux directions de 
l’espace, aux saisons, aux éléments, et surtout, pour ce qui nous 
concerne, à la production des sons. Ainsi est-il possible d'admettre 
aussi qu'il est le lieu des ancêtres (de forts parallèles pourraient être 
observés avec le lieu de résidence des ancêtres dans les traditions 
amérindiennes) et par conséquent le lieu de la descente des influences 


célestes. 


2 Hermès Trahi, Paris, Dervy, 1996, chap. X. 
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Conclusion 

En guise de conclusion, nous pouvons émettre quelques 
observations complémentaires qui n’ont pas trouvé leur place jusqu'ici 
et résumer brièvement les traits généraux qui se dégagent de cette 
étude. Le pouvoir du roi, en tant qu'intermédiaire entre le ciel et la 
terre est de nature divine. Le chant, la musique et la danse, tout 
comme le théâtre, ont pour but de rendre présent cette nature divine 
dont les ancêtres sont les archétypes. En ce sens, son origine céleste 
explique son caractère rituel de même que sa fonction pédagogique et 
éthique. 

La musique est donc toujours apparue comme un élément 
fondamental à l’organisation de la société chinoise. À l'instar des 
phénomènes naturels dont elle épouse le mode d'opération, c'est-à- 
dire en tant que signes de réalités supérieures destinées à être 
interprétés correctement, la musique, indissociable du chant et de la 
danse, garantit l'harmonie du Ciel et de la Terre : élément oraculaire 
du pouvoir du roi, elle préside à l’organisation de l’espace et au 
rythme des saisons. 

À ce titre, la musique et ses divers instruments possèdent une 
origine divine et interviennent dans les récits cosmogoniques. Le 
chaos (HunDun), que le Shanhaïijing dit n'être autre que le souverain 
Hong, la grue”, et dont la mort permet la naissance du cosmos, est dit 
savoir chanter et danser; la musique est donc antérieure même à 
l’origine du monde. Par ailleurs, alliée à la danse comme moyen de 
communication entre Ciel et Terre, elle intervient notamment dans les 


mythes de HuangDi (premier des cinq empereurs dont la place 


2 Rappelons que la grue, liée aux danses de la pluie, est pour les taoïstes un 
symbole de résurrection; il s'apparente ainsi au Phénix dont le chant est 
précisément identifié au son primordial. 
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centrale en fait le reflet du Souverain d’en haut) ou de son successeur, 
Yu le Grand (p.20-22). Aussi, de la même manière que Yu le Grand fit 
neuf Provinces à l’image du ciel suprême après avoir trouvé les neuf 
chaudrons lui donnant le mandat céleste (tianming), son fils, Qi (« né 
d'une pierre fendue »), après avoir fait au ciel l'offrande de trois 
femmes, entra en possession des « Neufs Chants » (JiuGe) du 
Souverain céleste. 

Le rôle organisateur de la musique et sa fonction d'organisation 
de l’espace sacrée, en tant que projection terrestre des archétypes, 
sont nettement mis en évidence dans le cas des successions 
dynastiques. Au début de chaque règne, des rites de purification des 
directions de l’espace et du temps sont exécutés au moyen de la 
musique. L'unité centrale occupée par le souverain détermine, par des 
rituels d'harmonisation du yang et du yin, ce mouvement de flux et de 
reflux comparable au mouvement de diastole et de systole du cœur, 
ou à l'alternance du yang et du yin. 

La geste des anciens souverains apparaît en effet comme celle 
de la soumission des « génies des orients » ou de l’expulsion des 
influences négatives, à l'instar de Shun, le premier souverain à avoir 
procédé aux Quatre expulsions à l’aide de son ministre Kui qui, en 
frappant sur des pierres, faisait danser les Cent animaux. Aussi, 
chaque souverain possède sa musique propre qui exprime sa vertu 
particulière, et à laquelle est liée sa bannière. Aussi l’histoire est-elle 
l’actualisation constante d’un temps « mythique » où l’ordre social est 
déterminé par des réalités supérieures. Dans cette correspondance du 
macrocosme et du microcosme, c’est-à-dire compte tenu du fait que 
l’état du monde influe sur l’état humain et réciproquement, un 
changement dans l’ordre social et surtout dans le passage d’une 
dynastie à une autre suppose un changement dans l’ordre du monde; 
l'adaptation à ces nouvelles conditions assure la pérennité de la 


dynastie et la prospérité du peuple. Au contraire, la non-conformité 
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avec les « signes du temps » engendre le déclin de la dynastie. C’est 
pourquoi tout changement dans la musique suppose un changement 
dans l’ordre du monde. Dans le cas du roi Jing, la leçon historique 
consiste donc à dire que le rite et la musique doivent être déterminés 
par la nature des choses comme l’enseignaient les anciens rois. Mais, 


l’obstination du roi à fondre ses cloches entraîna sa ruine. 


